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Resumen 
En los Papyri Graecae Magicae de Preisendanz-Henrich se encuentra un material 
hímnico cuyo principal rasgo formal es la cuantiosa cantidad de epítetos tradi-
cionales pero también de ‘nombres mágicos’ que llevan sobre sí el poder mismo 
de la divinidad, de ‘nombres bárbaros’, es decir, los nombres que otros pueblos 
daban a esa misma deidad, incluyendo así elementos egipcios, mesopotámicos 
y hebreos.  Esta proliferación de nombres remite a la realidad del sincretismo 
religioso helenístico. Sin embargo también puede verse que los himnos mágicos 
evidencian continuidades con la tradición hímnica griega. Este trabajo se propo-
ne establecer las relaciones de continuidad y/o ruptura entre el himno mágico a 
Afrodita (PGM IV 2902-2939) con la himnodia griega. Para ello, se analiza tanto 
la estructura hímnica como los contextos probables de ejecución.
Magical names, barbarian names, divine epithets in the 
hymn to Aphrodite in the PGM IV 2891-2941
Abstract
In the Papyri Graecae Magicae of Preisendanz-Henrich  there are hymns whose 
main formal feature is the large number of traditional epithets but also of ‘magic 
names’ that bear on themselves the power of the deity, of ‘barbarian names’, is to 
say, the names that other people gave to that same deity, in this way the hymns 
include Egyptian, Mesopotamian and Hebrew elements. This proliferation of 
names refers to the reality of Hellenistic religious syncretism. However, it can also 
be seen that the magic hymns show continuities with the Greek hymn tradition. 
This work aims to establish relations of continuity and / or rupture between the 
magic hymn to Aphrodite (PGM IV 2902-2939) with the Greek hymnody. To do 
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En los Papyri Graecae Magicae de Preisendanz-Henrich se encuentra un material 
hímnico cuyo principal rasgo formal es la cuantiosa cantidad de epítetos tra-
dicionales de la divinidad pero también de ‘nombres mágicos’ que llevan sobre 
sí el poder mismo de la divinidad y de ‘nombres bárbaros’, que constituían el 
modo en que los no griegos designaban al dios, incluyendo así elementos 
egipcios, mesopotámicos y hebreos. Este trabajo se propone como objetivo 
examinar el Himno a Afrodita en el  PGM IV 2902-2939),1 interrogándonos 
acerca de si realmente existen diferencias entre los himnos mágicos y los him-
nos cultuales, más allá de esta proliferación de nombres divinos. Este interro-
gante se inserta en las controversias sobre la diferencia entre la magia y la 
religión.2 Sin embargo, estos debates obedecen más a la percepción moderna, 
ya que para los griegos un mago no sólo enuncia sortilegios, sino también 
alaba a los dioses: Platón, por ejemplo, conecta las εὐχαί (plegarias) con las 
ἐπωιδαί (sortilegios) del mago, ya que ambos recursos ayudaban a persuadir 
(πείθειν) a los dioses.3 
El himno a Afrodita es ejecutado en el marco de un ritual mágico denomina-
do ‘práctica de sometimiento’ (PMG IV 2891). En primer lugar se describe la 
confección de una ofrenda a la estrella de Afrodita, seguido por los elementos 
compulsivos del rito: la fórmula coactiva y el himno. Si bien la eficacia de todo 
conjuro mágico depende de la conjunción entre la praxis y el logos, analizare-
mos –por el objetivo de nuestro trabajo- directamente la fórmula coercitiva 
(2898 ss.):
’εἰ δὲ  καθὼς θεὸς οὖσα μακρόψυχόν τι ποιήσῃς,  
οὐκ ὄψῃ τὸν Ἄδωνιν ἀνερχόμενον Ἀΐδαο.  
εὐθὺ δραμὼν  ἤδη τοῦτον ἐγὼ δήσω δεσμοῖς   2900 
ἀδάμασιν· φρουρήσας σφίγξω Ἰξιόνιον 
τροχὸν ἄλλον, κοὐκέτι πρὸς φάος ἥξει, κολαζό- 
μενος δὲ δαμεῖται· διὸ ποίησον, ἄνασσα,  
ἱκετῶ· ἄξον τὴν δεῖνα, ἣν δεῖνα, τάχιστα μολοῦσαν  
ἐλθεῖν ἐν προθύροισιν ἐμοῦ τοῦ δεῖνος, οὗ ἡ δεῖνα,  2905 
φιλότητι καὶ εὐνῇ, οἴστρῳ ἐλαυνομένην,  
κέντροισι βιαίοις ὑπ’ ἀνάγκῃ, σήμερον, ἄρτι,  
ταχύ. ὁρκίζω γάρ σε, Κυθήρη· νουμιλλον 
βιομβιλλον· Ἀκτιωφι Ἐρεσχιγάλ· Νεβου-   
τοσουαληθ· φρουρηξια θερμιδοχη βαρεω-   2910 
νη’.4
Si tú, como diosa que eres, actúas lentamente, no verás a Adonis subir de 
Hades. Correré yo con toda presteza y lo ataré con fuertes ligaduras; después 
de hacer guardia apretaré otra rueda ixionia y en modo alguno vendrá a 
la luz, sino que, dominado de esta forma, estará sumiso. Por ello, diosa, 
actúa, te lo suplico: tráeme a fulana, hija de mengana, que se apresure, que 
venga a las puertas de la casa donde yo vivo, fulano, hijo de mengana, por 
amor y para compartir mi lecho, empujada por un aguijón, bajo la necesidad 
de violentos acicates, hoy, ahora mismo, pronto. Porque te conjuro a ti, 
Citerea, noumillon biombillon, Actiofi Eresquigal, Nebutosualet, phrourēxia 
thermidochē bareōnē
Cabe señalar que la fórmula coercitiva posee una estructura hímnica, ya que 
tiene dos de las secciones características de los himnos que se ejecutaban en 
el marco de la religión tradicional,5 la invocatio o ἐπίκλεσις y la petición o εὐχή. 
En la invocatio el mago junto al epíteto tradicional, Κυθήρη [Citerea], emplea 
voces magicae, es decir, palabras de significado ininteligible, frecuentemente 
1. Una versión más extensa y en inglés, 
“Love Spell and Hymn to Aphrodite in 
PGM IV (2891-2941)”, ha sido leída en la 
Conference Cultural Plurality in Ancient 
Magical Texts and Practices, Heidelberg, 
2014. Esta versión será publicada en 
Proceedings ‘Cultural Plurality in Ancient 
Magical texts and practices’ (en prensa). 
Asimismo debo señalar que este trabajo 
es parte de una investigación mayor, en 
la que se examinan los himnos y las in-
vocaciones en textos mágicos dirigidοs 
a Artemis, a Hécate, a Perséfone y a 
Afrodita o Mirra. El objetivo es estudiar 
cómo se configura una deidad femenina 
suprema, de características tanto ctó-
nicas como celestes (específicamente 
lunar). En este artículo me centro en el 
Himno a Afrodita (PGM IV 2912-2939) 
porque considero que puede ser ilustra-
tivo para establecer las semejanzas y/o 
diferencias existentes entre los himnos 
ejecutados en el marco de la religión 
tradicional y los mágicos, dado que en el 
corpus hímnico conservado, desde Ho-
mero en adelante, se encuentran diver-
sas  composiciones hímnicas en honor a 
esta deidad, que pueden ser cotejadαs 
con el himno del Papiro Mágico IV. 
2. La relación entre magia y religión es 
un problema ampliamente discutido 
por los especialistas, ver entre otros 
Versnel (1991), Graf (1991; 2002), 
Betz (1991), Iles Johnston (2002). 
3. Pl. Lg. 909 b; R. 364 b.
4. En el presente trabajo las citas del 
himno corresponden a la edición de 
Preisendanz et al. (1928); las traduccio-
nes son las de la edicion de J. L. Calvo 
Martínez; M. D. Sánchez Romero (1986).
5. Esta estructura tripartita incluye tres 
secciones: en la invocatio (ἐπίκλησις) se 
incluye el nombre del dios, los nombres 
cultuales y los epítetos; en la eulogia 
(εὐλογία), la alabanza contiene una 
descripción del dios, de los lugares 
que frecuenta y sus actividades o una 
narración de alguna hazaña divina. Final-
mente en la petición o plegaria (εὐχή) 
se solicita la ayuda del dios y se agra-
dece la protección recibida. Cfr. Janko 
(1981:9-24); Strauss Clay (1997:489-
507) y Furley-Bremer (2001: I 1-64). 
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plagadas de aliteraciones, de origen incierto, y que generalmente estaban com-
binadas en extensas listas. Como sostiene Versnell (2002:115-116), muchas de 
estas voces no tenían un significado referencial frente a los ‘nombres bárbaros’6 
que eran considerados nombres divinos auténticos. Se pensaba que ambos 
recursos eran sumamente eficaces, ya que pertenecían al lenguaje secreto de 
los dioses.7 Así en la fórmula coercitiva el mago recurre a tres ‘nombres bár-
baros’, es decir, nombres secretos de deidades subterráneas extranjeras asimi-
ladas con Afrodita: Ἀκτιωφι, Ἐρεσχιγάλ, Νεβουτοσουαληθ (2909-2010). Ἀκτιῶφις 
es generalmente un epíteto de diferentes diosas, Hécate, Selene y Afrodita, 
entre otras (PGM IV 2473, 2484, 2601, 2664, 2749, 2913, etc.); pero en el PGM 
IV 2469 es el nombre de una deidad. Cabe señalar en relación a Νεβουτοσουαληθ 
(2909-10) que este nombre en los papiros mágicos aparece solamente en listados 
de ‘nombres bárbaros’ y de  voces magicae. Según Brashear (1995:3436) esta 
deidad ha sido interpretada “as Babylonian, Nebu being a Babylonian deity, 
whilst others had suggested it is Egyptian”.  Sin embargo, Tardieu (2013:229) 
afirma que Νεβουτοσουαληθ podría actuar como una suerte de epiclesis de 
Ereschigal (Ἐρεσχιγάλ), bien conocida en la poesía mesopotámica, siendo así 
Afrodita interpretada como la soberana del reino de los muertos, una nueva 
suerte de Perséfone. Por otro lado, Merkelbach (1990-1991:113) afirma que 
Afrodita es sólo una de las muchas formas que Hécate podría tomar. Y declara 
que “Der geheime, wahre Name der Göttin lautet Ἀκτιῶφις, Ἐρεσχιγάλ, 
Νεβουτοσουαληθ”. Esto podría estar relacionado con una gema mágica que fue 
grabada con los nombres de las tres diosas, Ἐρεσχιγάλ, Νεβουτοσουαλη (ηθ) 
νελχειωθι, una notable representación de la triple Hécate (Delatte; Derchain, 
1964:193). Es decir, como plantea Tardieu (2013:229) el acto de intimidar a la 
diosa se hace en lenguaje ininteligible, por medio del encantamiento de este 
poderoso lenguaje mágico.
El mago adapta las formas propias de la himnodia a sus necesidades; de 
este modo una expresión de desafío, una amenaza que busca intimidar a 
Afrodita inicia la fórmula. Sin embargo, en esta invocatio-amenaza encon-
tramos referencias mitológicas, propias más bien de la eulogia que de la 
invocatio. En primer lugar, se nombra al amante que la diosa debe compartir 
con Perséfone: Adonis. El joven muerto en una cacería, es el único de los 
semidioses que cada año puede volver del reino de Hades (cfr. Theoc. 15.86, 
100-105, 136-144). Y la mención de la ‘rueda ixionia’ (cfr. Pi. P. 4.214 ss.), 
remite al mito de Iunx, la joven hechicera, hija de Peitho o de la ninfa Eco, 
que logró con sus sortilegios seducir a Zeus o que éste se uniese con Io. 
Hera se vengó transformándola en el ave del mismo nombre, destinada a 
servir a empresas amorosas (cfr. sch. Pi. N. 4.156a, Suidas s.v. Iunx.). Por otra 
parte, la referencia a la ‘rueda ixionia’ evidencia el sincretismo religioso, 
ya que este instrumento de la magia erótica en la tradición arcaica y clásica 
estaba vinculado con Afrodita, mientras que en la antigüedad tardía es el 
instrumento mágico de Hécate, utilizado por los teúrgos para invocar a los 
dioses (cfr. Karivieri, 2010:245).
Como señala Graf (1991:189), la configuración de este sortilegio mágico es impor-
tante, ya que la estructura es funcional. En la invocatio se llama la atención de la 
divinidad y se le exige que venga y que cumpla los deseos del enamorado. Luego 
sigue la petición y finaliza con otra invocación. Podría pensarse que el deseo es tan 
urgente que se expresa inmediatamente después de haber amenazado a la diosa. 
Luego de quemada la ofrenda y recitada la fórmula de coerción, el mago canta 
un himno a Afrodita (PGM 2915-2941) que posee una estructura tripartita que 
concuerda con la usual de un himno cultual.
6. Al utilizar la denominación ‘nom-
bres bárbaros’ seguimos a Tardieu 
(2013:225-231, esp. 231), quien 
utiliza la expresión para referirse a 
palabras en otro idioma, a nombres 
secretos de deidades extranjeras.
7. Para ‘nombres bárbaros’ y voces 
magicae como nombres secretos de 
deidades, véanse entre otros Simon 
(1980:503-520); Graf (1991:192); cfr. 
PGM IV 1266, XII 240 (= XIII 763).
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ἀφρογενὴς Κυθέρεια, θεῶν γενέτειρα καὶ ἀνδρῶν,  
αἰθερία, χθονία, Φύσι παμμήτωρ, ἀδάμαστε,  
ἀλληλοῦχε, πυρὸς μεγάλου περιδινήτειρα,  
ἡ τὸν ἀεικίνητον ἔχεις περιδινέα Βαρζαν                
ἄρρηκτον· σὺ δὲ πάντα τελεῖς, κεφαλήν τε πόδας τε,  
σαῖς τε θελημοσύναις περιμίγνυται ἱερὸν ὕδωρ,  
ἡνίκα κινήσεις τὸν ἐν ἄστροις χείρεσι Ῥουζω,  
ὀμφαλὸν ὃν κατέχεις κόσμου. κινεῖς δὲ τὸν ἁγνὸν 
[ἵμ]ε[ρο]ν εἰς ἀνδρῶν ψυχάς, ἐπὶ δ’ ἄνδρα γυναῖκας,  
κἀνδρὶ γυναῖκα τίθης ἐράσμιαν ἤματα πάντα.  
ἡμετέρη βασίλεια, θεά, μόλε ταῖσδ’ ἐπαοιδαῖς,  
πότνια Ἀρρωριφρασι, Γωθητινι, Κυπρογένεια, 
σουϊης θνοβοχου· θοριθε σθενεπιω ἄνασσα                  
σερθενεβηηϊ.
Nacida de la espuma, Citerea, madre de dioses y de hombres, etérea, terrenal, 
Naturaleza Madre de todo, indomable, la que todo lo mantienes unido, tú que 
haces girar el gran fuego, tú que mantienes indisoluble a Barza que se mueve 
eternamente en giros. Tú lo haces todo, cabeza y pies, y por tus decisiones 
el agua sagrada se mezcla en todas partes cuando con tus manos mueves a 
la que está en las estrellas, a Ruzo, ombligo del cosmos que tú dominas. Tú 
empujas el sagrado deseo hacia las almas de los hombres y de las mujeres hacia 
el hombre; y haces a la mujer deseada por el hombre durante todos sus días. 
Reina nuestra, diosa, acude a estas invocaciones mágicas, señora Arrōriphrasi, 
Gōthētini, nacida en Chipre, souï ēs thnobochou, thorithe sthenepiō soberana, 
serthenebēēï. 
En la invocatio encontramos una enumeración meticulosa de los títulos cul-
tuales, que tenían en cuenta todos los aspectos relevantes de su persona divi-
na. Cabe señalar que, si bien la extensa enumeracion de epítetos y epíclesis 
es una característica de la himnodia de la antigüedad tardía, en el caso de 
los himnos mágicos este listado sirve para demostrar el amplio conocimien-
to del mago, obtenido gracias a su relación cercana con la deidad. Por otra 
parte, se consideraba que esta lista de nombres procuraba placer a los dioses, 
‘obligandolos’ así a colaborabar con alegría con la ejecución del sortilegio 
(cfr. Graf, 1991:192). Al tiempo que el mago emplea los epítetos tradicionales 
“Ἀφρογενής” [nacida de la espuma] y “Κυθέρεια [Citerea]” (2915) (cfr. Od. 
18.193; hVen. 1.1; Hes. Th.196 s., 934, 1008, OH 1.11.), asimismo se la llama 
“θεών γενέτειρα καὶ ἀνδρῶν” [madre de los dioses y de los hombres] (2915); 
de modo semejante es denominada en el Himno Órfico 55.2 (“γενέτειρα θεά”). 
Este epíteto es utilizado también para invocar a deidades vinculadas con lo 
subterráneo, así en el Himno Órfico 3 sirve a la Noche y en el Himno Órfico 29 a 
las Euménides. La asociación de Afrodita con la noche puede estar relacionada 
con la naturaleza nocturna de los placeres sensuales. Pero, por otra parte, la 
Noche (Νύξ), si bien es la madre del Amor, Φιλότης, que desde el principio es 
parte de los asistentes de la diosa (Hes. Th. 224), es una deidad vinculada a lo 
ctónico. Así, el epíteto “γενέτειρα” evoca simultáneamente el poder fertilizante 
de la deidad y su lado sombrío, su vínculo con el Inframundo. Sin embargo, 
como señala Pirenne-Delforge (1994:443), el lado oscuro de las prerrogativas 
de Afrodita reafirma su protección de manifestaciones vitales, entre las que 
se encuentra la muerte.
Asimismo se la llama “φύσι παμμήτωρ” (2916) [Naturaleza, madre de todas las 
cosas], lo que remite al hHom 30, donde el aedo invoca a Gea con este epíteto. 
El autor del himno  bien puede referirse a la Venus Physica de Lucrecio, en de 
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Rerum Natura, donde la diosa se representa como la Madre Naturaleza, (rerum 
natura creatrix 1.629, 2.1117, 5.1362). En el proemio del poema de Lucrecio, 
Venus se presenta como la fuerza vivificadora de la naturaleza, ya que gracias 
al deseo que incita produce el nacimiento y el crecimiento a todo lo que existe. 
Pero este nombre también podría referirse al título Μήτηρ θεῶν [Madre de los 
Dioses], que nos permite postular la influencia de Isis, como Diosa Madre, ya 
que según Dunand (2010:41) Isis es “avant tout ... une mère divine”. Además, 
en himnos demóticos a la deidad se la llama ’Madre de los Dioses’ porque 
es la madre de Horus pero también porque ella alimenta a todos los dioses y 
hombres. Isis es a la vez una diosa de la fertilidad y el amor y la sexualidad, 
por lo que es natural que la deidad se fusionara con la frigia Madre de los 
Dioses, con Afrodita y con Ishtar de la religión mesopotámica (Witt, 1971:131). 
Es posible también, como señala Tardieu (2013:230), que el mago, al caracterizar 
a Afrodita como “naturaleza, madre de todas las cosas”, esté atribuyéndole 
también los rasgos de Anāhitā irania, diosa de la fecundidad. Este proceso de 
asimilación de Afrodita con todas estas diosas orientales pone en evidencia que 
la naturaleza y el ámbito de acción de Afrodita en la época de composición y 
circulación de los papiros mágicos eran diferentes a los de la diosa en la religión 
tradicional griega, tal como es presentada en Homero en adelante. En los PGM 
la presentación de Afrodita está marcada por el proceso de construcción de 
una deidad femenina suprema. Para ello, los autores de los himnos mágicos 
se de facetas o áreas de acción de las diferentes diosas. Aquí, por ejemplo, son 
subrayados no solo el erotismo de Afrodita sino también su poder cósmico. Es 
por esto que el mago nombra a esta deidad a través de sus atributos vinculados 
con la fertilidad y especialmente con su función cosmológica.
Afrodita es invocada además como “αἰθερία”8 [etérea] y “χθονία” [terrenal] 
(2916). En realidad, es el segundo epíteto el que es importante, puesto que era 
empleado para invocar a Hécate, como por ejemplo, en Aristófanes en los frs. 
500 y 501 y en Teócrito en el Idilio 2. También el Himno Órfico 40 Deo y Perséfone 
son invocadas con este título cultual, mientras que en el Himno 71 solamente 
Perséfone, como esposa de Hades, es llamada “νύμφην χθονίαν”.9 Asimismo 
en esta colección hímnica, la Madre Frigia que habita en el monte Ida o en el 
Tmolo es alabada como “χθονία” (49). Así el mago emplea un epíteto que no 
era frecuentemente usado para referirse a Afrodita, ya que alude a diosas 
vinculadas al Inframundo.10 
Una posible explicación para el gran número de epítetos que Afrodita recibe 
es que en la invocatio de este himno mágico prevalece el dispositivo retórico 
de la enumeración, para reforzar el carácter encantatorio del poema (Pocceti, 
1991:191-192). Esta lista de epítetos no pretende ser exhaustiva, sino que tiene 
como objetivo lograr una eficiencia absoluta. El mago muestra su enorme 
conocimiento del lenguaje secreto de los dioses, conocimiento que explica 
y justifica su enorme poder (Gordon, 1999:242). Esta lista de epítetos, que es 
típica de los himnos mágicos, puede considerarse una característica estilística 
que evidencia la influencia de los himnos órficos y de los egipcios. Por otra 
parte, el uso de epítetos comúnmente aplicados a Hécate, Gea, la Noche o las 
Euménides evidencia la nueva naturaleza de Afrodita en los PGM, puesto que 
estos títulos refieren a deidades vinculadas al mundo subterráneo. Como seña-
la Tardieu (2013:230-231) en la naturaleza de la diosa se superponen aspectos 
de la Afrodita griega y la concepción de una Afrodita sincrética propia de la 
Antigüedad Tardía. 
Junto a estos epítetos tradicionales se encuentran algunas voces magicae, entre 
ellas, “Ἀρρωριφρασι” y “Γωθητινι”, que remiten en este caso al aspecto 
8. Este epíteto en  E. Rh. (vv. 530-531) 
designa a las Pléyades, en tanto 
que en el OH 10 a las Gracias.
9. Pausanias utiliza χθονία para 
referirse a Démeter y a su hija 
(2.35.4.9 y 11; 2.14.5.3).
10. El epíteto Χθονία se aplica a 
Hécate- Selene en el PGM IV 2550.
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sombrío de la diosa. La vox magica “Αρρωριφρασι” alude a la noción de 
reverencia y de temor religioso, ya que ha sido creada por aliteración de las 
consonantes y vocales del nombre griego de Afrodita asimilado a Perséfone.11 
En cambio, “Γωθητινι” es considerado una variante de Σωθησινη que fun-
ciona como epíteto de Isis, en su aspecto de diosa de sanación (cfr. Tardieu, 
2013:235). La mención del nombre bárbaro Βαρζαν es otro ejemplo de 
sincretismo, pero esta vez con el mundo persa. Betz (1986:93), en su edición 
de los PGM, señala que “the Word BARZA is Persian and means ‘shining 
light’”. Además, el nombre Βαρζα en PGM XIV a2 es una epíclesis de Helios 
(“θεὸν μέγαν Βάρζαν βουβαρζαν ναρζαζουζαν βαρζαβουζαθ, Ἥλιον” 
[al dios grande Barzan boubarzan narzazouzan barzabouzath, Helios]).12 Es 
relevante la actuación del ‘gran Barza’ que se une con Afrodita en una rela-
ción amorosa, dado que este vínculo amoroso constituye otra muestra de 
sincretismo. En la tradición irania el poder fecundante de Anāhitā se com-
plementaba con el de Barza, ya que era quien distribuía el sol que fertiliza 
la tierra (Tardieu 2013:231). 
Otra deidad mencionada que también pertenece al mundo persa es Ῥουζω. 
Merkelbach (1990-1991:764) afirma que Ῥουζω refiere a la Estrella del Norte 
o el Demonio de una estrella. Betz (1986: 93)13 sostiene que “Rhouzo is confused 
with the Persian magical word Zouro”. También, de acuerdo con Preisendanz 
(1941) y Roscher (1965:765) sería una deidad masculina, ya que recibe un 
epíteto masculino (μάκαρ). Sin embargo, μάκαρ también puede ser un epíteto 
de divinidades femeninas,14 por lo tanto μάκαρ en este himno podría alabar 
a una diosa asimilada con Afrodita. Además, un diosa persa que está relacio-
nada o identificada con Anāhitā recibe como nombre el término Ῥουζω 
(Tardieu, 2013:236-237). 
En este himno la petición aparece fusionada con la eulogia. Además cabe señalar 
que esta sección característica de los himnos religiosos en los mágicos ocupa 
un pequeño espacio. 
καὶ τῇ δεῖνι, ἣν δεῖνα, 
βάλε πυρσὸν ἔρωτα,  
ὥστ’ ἐπ’ ἐμοῦ τοῦ δεῖνος, οὗ ἡ δεῖνα, φιλότητι τακῆναι ἤματα πάντα.  
σὺ δέ, μάκαρ, Ῥουζω, τάδε νεῦσον ἐμοί, τῷ δεῖνι, ὡς σὸν ἐν ἄστροις 
ἐς χορὸν οὐκ ἐθέλοντα ἦξας ἐπὶ λέκτρα μιγῆναι,  
ἀχθεὶς δ’ ἐξαπίνης καὶ τὸν μέγαν ἔστρεφε Βαρζαν,  
στρεφθείς τ’ οὐκ ἀνεπαύσατ’ ἐλισσόμενός τε δονεῖται.  
διὸ ἄξον μοι τὴν δεῖνα, ἣν δεῖνα, φιλότητι καὶ εὐνῇ·  
σὺ δέ, Κυπρογένεια θεά, τέλει τελέαν ἐπαοιδήν.’
…y a fulana, hija de mengana, infúndele un amor encendido, para que se derrita 
todos los días de amor por mí, fulano, hijo de fulana. Y tú, Bienaventurado, 
Ruzo, concédeme esto a mí, fulano, igual que llevaste a tu lecho, para unirte 
con él, al que no quiera ir a tu coro entre las estrellas; y una vez arrastrado 
allí, daba vueltas en seguida al gran Barza y no ha dejado de darlas y gira en 
torbellino ... por esto, trae junto a mí a fulana, hija de mengana, a mi amor y 
lecho… ... Tú, diosa nacida en Chipre, lleva a término el conjuro.
En la εὐχή, la idea central es la de rotación, noción muy importante en magia. 
Pero la acción de girar que se atribuye a Ῥουζω, puede relacionarse con la 
estatua cultual de Afrodita en Pafos, donde la diosa es presentada como un 
pequeño pilar piramidal en torno al cual gira el mundo (cfr. Tac. Hist. 5.3.). 
Por otra parte, es posible plantear que los giros de la diosa, que logran el 
11. El nombre de Perséfone se 
escribe Φρεσσεφόνη en una 
defixión mencionada por Jordan 
(1985:171). Cfr. Tardieu (2013:235). 
12. La traducción es de J. L. Calvo 
Martínez; M. D. Sánchez Romero (1986).
13. Cfr. Hopfner, 1974-1990:100; 
Roscher, 1965:VI 763-764.
14. El adjetivo μάκαρ solo modifica 
a deidades femeninas en E. Bac. 
565 y en Hel. 375. También Tardieu 
(2013:234) considera que Ῥουζω 
sería una deidad femenina, cuyo 
nombre sería la transcripción del 
persa medio rwz/rôt, ‘el día’, con la 
desinencia griega femenina ώ. 
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encadenamiento armonioso con el gran Barza, remiten a la ‘rueda ixionia’, 
utensilio que el mago amenazaba emplear contra aquella si no lograba el 
cumplimiento de su sortilegio. 
Luego en la εὐχή hay una historiola, es decir, una narración breve que usual-
mente evoca historias más extensas que eran bien conocidas.15 Cabe señalar 
además que las historiolae son consideradas como analogías persuasivas, ya 
que el mago las presenta como el modelo para la acción que desea ejecutar 
gracias al sortilegio (Iles Johnston, 2004:145). El ambiente imaginado es que 
Ῥουζω conduce a la víctima a la casa del mago, es decir, la historiola tiene la 
función de coaccionar al dios. Para confirmar esta interpretación, citamos a 
Brashear (1995:3439): “The precedent having been cited, the god is obliged to 
act the same way now as then, this time to the benefit of the conjuror”. 
El himno se cierra con una nueva invocación a la diosa, donde se le pide que 
ejecute el encantamiento (“ἐπαοιδή”). El mago emplea para finalizar un epíteto 
de la tradición hímnica griega, “Κυπρογένεια θεά” [diosa nacida en Chipre], 
que remite al culto que recibía en Pafos, donde se enfatizaba su participación 
en los asuntos eróticos (Budin, 2004:111-122). 
Resumiendo, el logos de este acto mágico incluye una fórmula de coerción y un 
himno. En cuanto a la fórmula coercitiva (λόγος ἐπάναγκος) que acompaña al 
ritual mágico comienza con una breve invocación (θεὸς) y la petición específica 
de que la diosa pueda ejecutar rápidamente los deseos del peticionario junto a 
la amenaza. Posee la forma de una cláusula condicional: si la diosa no cumple 
con los requisitos del practicante, será privada de su amante, Adonis. El mago 
lo atará con lazos inconmovibles, por lo que el joven nunca podrá volver del 
Hades. Las palabras del mago podrían ser llamadas ‘maldiciones condicionales’ 
y, entonces se puede afirmar que él hace cosas con sus poderosas palabras, ya 
que su efectividad se manifiesta al mismo tiempo que el mago las pronuncia. 
Es posible entonces ver que la eficacia del hechizo depende simultáneamente 
de la enunciación de la fórmula mágica y del acto ritual (Faraone, 1999:54 n.61).
Por otra parte, se puede sostener que el himno ‘mágico’, en su estructura y 
su contenido, no difiere del himno ‘religioso’. Como señala Graf (1991:197) 
los magos y los autores de himnos religiosos usaban versos y fórmulas que 
provenían de la tradición hímnica. Si bien el himno a Afrodita en el PGM IV 
se entona mientras se incinera una ofrenda (θυμίαμα), y generalmente los 
himnos eran cantados en contexto del sacrificio ritual, hay que señalar que 
difiere el contexto de performance, pues la ejecución pública, compartida por 
toda la comunidad, ya no es posible por la misma naturaleza secreta de la 
magia. Una particularidad que distancia al himno mágico de los religiosos es 
la presencia, en los primeros, de los ‘nombres bárbaros’ y de las voces magicae, 
es decir, nombres del dios que solamente conocen unos pocos elegidos. Por 
esta razón consideramos que su función no es solo forzar a la divinidad sino 
también demostrar el conocimiento superior del mago. Se consideraba que las 
deidades se sentían halagadas al ser invocadas por medio de estos nombres 
secretos. Sin embargo, no queremos negar que la idea de poder coaccionar 
a los dioses esté ausente en los papiros mágicos, ya que la finalidad de un 
himno mágico es obligar a la deidad a secundar los propósitos del mago. Lo 
que pretendemos es señalar que este intento de forzar al dios no constituye 
una differentia specifica entre la magia y de la religión (Graf, 1991:194), ya que 
en las fiestas y rituales religiosos tradicionales el conjunto de los fieles también 
presionan a los dioses para que socorran a la comunidad, aunque en el caso 
de los himnos y otros rituales de la religión oficial esta presión se basa en la 
15. Este elemento está estrechamente 
relacionado con la tradición hímnica 
egipcia, como señalan Nagel - Wespi 
(2015:260): ”Fest in der ägyptischen 
Tradition verankert ist die in Liebes- und 
anderem Zauber vielfach angewandte 
Methode der Historiola, in der ein 
passender Präzedenzfall aus der 
Götterwelt erzählt und so als Form 
der Hypomnesis (s.o.) in das Ritual 
eingebunden wird”. Por el contrario, 
Tardieu (2013:237) considera que 
este himno no posee historiola. 
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noción de la χάρις, la reciprocidad. A saber, los fieles honran espléndidamente 
a la deidad, mediante sacrificios, himnos y procesiones; como contrapartida 
los dioses deben conceder lo que se les solicita.
El análisis del himno a Afrodita en PGM IV (2891-2941), que ha tenido en 
cuenta muchas características formales, nos permite afirmar que la distinción 
entre los componentes de naturaleza religiosa y los de naturaleza mágica no 
es enorme. Sin embargo, la principal diferencia está relacionada con la natu-
raleza individual y secreta de la πρᾶξις mágica, y se define en oposición a la 
naturaleza colectiva del culto y los rituales en religión pública.
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